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RESUMO: Tratar o ca ndombl é co1no cultur a de um lugar visa a situar o 
deba te além da opos ição e ntre uma co ncepção de ca ndo mblé como re-
ligião étn ica e u1na co nce pção do 1nes n10 co mo um serv iço oferto num 
1nercado re ligioso indi stint o. Co 1no intr odu ção, pos icionamos essa pro-
pos ta no qu ad ro teó rico dos es tud os afro-bras ileiros brevemente relem-
brad os . O es tud o de caso apr ese nt ado em seg uida ( o terreiro da V ila 
F lav iana em Salvador, Ba hia) procura dar co nta das tensões que dina-
mi zam a cultur a dos terre iros. Es tud os de traj etória de co nversão e de 
redes soc iais pe nn item ev idenciar os co nflit os internos de interpretação 
de que o ca ndomblé é obj eto. 
PALAVRA S-CHAVE: ca ndomblé, Bahia, estudos afro-brasileiros, redes 
soc iais, conversão, confl ito, política. 
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O candomblé como cultura e ideologia 
Tratar o candomblé con10 cultura de um lugar ( o espaço social dos terreiros) 
visa situar o debate alén1 da oposição entre u1na concepção do candomblé 
co1110 religião étnica e u111a concepção como serviço oferto num 111ercado 
religioso indistinto. Para posicionar essa proposta no quadro teórico dos 
estudos afro-brasileiros, traçare1nos, e111 priineiro lugar, um breve pa-
nora111a históric o das princ ipais orientações desse domínio. O estudo 
de caso que será apresentado e1n seguida pretende dar conta das tensões 
que dina1nizam a cultura dos terreiros. 
Os estudos afro-bras ileiros fora1n marcado s, nu1n pri1neiro tempo, 
por uma abordage1n nitida1nente racialista e, logo e1n seguida, etnicista. 
Nina Rodrigues ( 1977) divulga, pouco após a abolição, que os africanos, 
melhor representados por aque les da etnia yoruba (nagô), têtn uma vida 
espiritual própria. Entre os grandes autores que caracterizaram , depois, o 
candomblé co1110 religião étnica, Edison Carneiro deu, nas suas pesquisas 
e na sua vida pessoal, tnna das versões mais 1nilitantes e ideológicas. Fora1n 
significati vos os seus pri111eiros livros sobre as "religiões negra s" e 
os "negros bantus" , onde hierarquiza as diver sas prática s religiosa s 
(Carneiro, 199 1 ), o seu engajamento no segundo Congresso Afro-
Bras ileiro de 1937 em Salvador e seu papel na fundação da União das 
Seita s Afro-Bra sileira s (Car neiro e Ferraz, 1940; Oliveira e Li1na 
1987), enfi1 1 seu engaja1nento posterior no 1novimento negro dos anos 
50. Conte111porâneo de Carneiro, Mel vil le Herskovi ts deu legiti1nidade 
teórica à tese do cando1nblé étnico. Etnólogo do antigo Dahomey , ele 
via no Novo Mundo sobrevivências e reinterpreta ções africana s, e111 
domínio s tanto profanos 2 quanto sagrados. Para Herskovits , o inundo 
afro-b rasileiro co1no u1n todo fonnava urna subcultura que devia ser 
analisada em referência à terra africana de origen1, e co1no um universo 
total \ No mesmo quadro prob le1nático geral , situa1n-se as pesquisas 
de Bastide e Verger, cujo enfoque principa l se deu nos fenômenos de 
aculturação. Para poder pensar ao mes1110 te1npo unia definição étnica 
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do candomblé e a modernidade social, Bastide recorreu insistentemente 
ao "princípio do corte" . Este princípio "pennitia aos afro-brasileiros 
viver, se111 conflitos, e1n dois 1nundos diferentes, um 111undo religioso 
africa no, u111 inundo econômico e soc ial luso-brasileiro . É graças ao 
corte entre essas duas realidades que o mes1no indivíduo podia praticar 
u111 cu lto exót ico e ao mesmo tempo sentir-se plenamente brasileiro , 
patr iota , até mes1no nacionalista, mili tar e111 u111 partid o político local 
co1110 em u111 sindicato operá rio, aceitar ao mes1110 tempo os valores 
bras ileiros (ocidentais ) de progresso e os valores africa nos de segu-
ridade afet iva" (Bastide , 1976:20-2 1, tradução 1ninha, M.A .). 
Bastide distinguia dois tipos de aculturação: a aculturação fonnal e a 
aculturação 111aterial. A aculturação 111aterial é conscie nte, aparente, de 
certa fonna é ideo lógica, concerne a "1natéria" ou o conteúdo explícito 
do pensamento. A. aculturação formal consiste nas transformações "mais 
profundas" que aquelas da consc iência. Concerne as "estruturas percep-
tiva s, mne111ônicas, lógica s e afet ivas" do pen sa111ento (Ba stide, 
1970: 141 ). Bastide opunha , assiln , a matéria e a forma, n1as também a 
inteligência e o afeto. Acentuava os dua1is111os, os contrastes e contrári-
os, organizando-os intelectuahne nte de u111 lado e do outro do princípio 
do corte, que acabou funcionando como o verdadeiro "curinga" de seus 
escritos afro-bra sileiros. Tornava- se difíci I nesse quadro teórico con-
ceber a dinân1ica socioló gica do univer so religioso estudado 4 . De fato, 
de 111aneira bastante consens ual, os autores acima citados previa111 a 
disparição ou a diluição dos cultos afro-bras ileiros no quadro da 1110-
dernização e do desenvolvimento de u111a sociedad e a-étnica. 
Essa literatur a definindo o candomblé como religião étnica é tida , 
hoje e1 1 dia, pelos seus críticos, como fonte de inspiração dos pais e rnães-
de-santo. Mas a presença de livros de Verger, Bastide, Carneiro e outros 
nos estantes das salas dos sacerdotes ou ogãs, quando acontece, não deve 
ser interpretada de 1naneira de1 1asiada 111ente soc iocentrista pelos 
cientistas sociai s. Essa presença é 111ais u111 sítnbolo de Jegiti111ação -
diretamente (ter o no1ne de seu terreiro ou de seu antigo sacerdote citado 
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e1n tal livro ou anuário) ou indiretame nte ( dar ma is legit imidade a quem 
escreveu ou leu livros sobre cando mblé)- que o signo de um a inspiraç ão 
direta nas fontes escr itas dos antropó logos. Na Bah ia, e sem pre ssup or 
das outras realidades regionais, a aprendizage m ritual continua se fazend o 
através de relaçõe s soc iais hierárquica s, de comunic ação ora l e gestual, 
e não lendo livros. Aliás , os adeptos con tinu a1n sendo, na sua grand e 
maior ia , pessoas que não lêe1n ou lêe1n pouco ou raramente. 
Se, de fato , pode-se dizer que u1n novo tipo de saber está se desen -
volve ndo no candotnblé, esse fe nô1neno deve se r compree ndido , me 
parece, at rav és de utn rac iocínio 111ais co 1np1exo. Uma volta é nece s-
sária pel os desdobrame ntos atua is da representação antiga do ca ndom-
blé como rel igião étnica. Esses de sdo bramento s enco ntram- se nas ten -
tat ivas teór icas contet np orânea s de conceber um "s istema" cultur al 
unívoco , não co ntraditório , sej a "negro", seja "nagô", sej a "afro-bra-
sileiro ", e relativamente autônomo da cultura global. As obra s e pes-
quisa s atuais de Pierre Ver ger ( 1981), JuanaElbein dos Santos (1976 ) 
ou Muniz Sodré ( 1983) , por exe1nplo , participam , cada um a a sua 
maneira , dessa s tentativas situadas dentro de um referencial teó rico 
holi sta - atualizando, de certa forma , a ver são étnica antiga. Elas ali -
mentam as bu scas de identidade individual e, sobretudo , cole tiva que 
se desenvolvem por dentro do mundo do s terreiros , até situ ar-se no 
/ 
me smo terreno intelectua l e socia l. E significativo , ness e quadro , a 
publicação rece nte do livro Meu tempo é agora (Santo s, 1993), escrito 
por Mãe Stella, do terreiro Axé Opô Afonjá: empreendimento 
ideológico e detalhadamente normativo, oriundo no terreiro mais 
ortodoxo e africani sta da Bahia, o livro pretende reagir aos erros tanto 
do s estudio sos quanto dos adepto s. Ironia da história, num contexto 
global culturalista, o saber da antropologia holi sta encontra-se em 
competição com a verdade dos autodeno1ninados "lideres espirituais " 
que ela contribuiu para fazer emergir. 
Desenvolveram- se, há uns quinze anos, uma sociologia e uma antro -
pologia social e política do cando1nblé. Foram tomando o contrapé dos 
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escritos anteriores que usavam o referencial étnico e focalizava111-se 
nas 111itologias. Entre os marcos 111ais i1nportantes dessa nova abordagem, 
o trabalho pioneiro de Vivaldo da Costa Lima ( 1966, 1977) reorientou a 
atenção dos observadores, não tanto para os mitos, os ritos e as lendas 
em si, e, sim, para as hierarquia s de cargos, os conflitos de pessoas e 
famílias e a legiti111ação dos podere s leigos e sagrados, dentro do can-
domblé analisado co1110 grupo social. Porém , foi sobretudo de fora da 
Bahia que vierarn a'; novas te111áticas de estudo das religiões afro-brasileiras. 
Alé1n da diversificação das formas religiosas estudadas (Maggie, 1975 e 
Ortiz, 1978, sobre a u111banda no Rio de Janeiro), mudaram também os 
enfoques sobre o candomblé: 111ais sociológico (Aubrée, 1987, em Recife; 
Prandi, 1991, e1n São Paulo), econômico (Motta, 1993, em Recife) , ou 
político (Dantas, 1988, en1 Laranjeiras, pequena cidade de Sergipe). 
Dentro dessa nova orientação temática, duas obras podem ser consi-
deradas as mais n1arcantes e polêmicas, adotando a postura teórica mais 
radical contra os estudos que tratavam o candomblé como religião étnica. 
Dantas ( 1988) centra a sua pesquisa sobre o significado da referência à 
pureza africana e nagô nos candomblés do Nordeste . Essa referência é 
um constrito político e contextual, determinado por questões de status e 
relações raciais, ou por estratégias co111 caráter regional , ou seja, é unia 
afirmação identitária diacrítica relativamente autôno111a do próprio conteúdo 
cultural. Retomando a distinção de Barth ( 1969) entre cultura e etnicidade, 
a autora releva a diversidade ritual e, às vezes, as contradições encontradas 
em cultos igualmente denominados "nagôs" e localizados em contextos 
diferentes. Enfim , a autora anal isa o papel não apen as teórico, mas 
também político dos principais antropólogos dos cultos afro-brasileiros 
da primeira metade do século , que visava orientar estes últimos no 
sentido da africaniza ção e da hegemonia nagô , para melhor se firmar 
como religião na sociedade naciona l. Outro marco importante dos 
recentes estudos desse domínio é a pesqui sa de Reg inaldo Prandi 
( 1991) sobre os candomblés de São Paulo. Segund o Prandi , o 
candomblé se desenvolve na moderna metrópol e paulista co1n o um 
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recurso n1ágico sen1 conotação étnica , à disposição de todos, entrando 
em competição coin outros serviços num mercado de bens religiosos 
livre e aberto. A africanização é vista como u1n discurso de legitimação 
reconst ruído pelos sace rdotes paulistas, visando colocar em xeque a 
supremac ia da Bahia (a dita "Roma negra") , por meio da procura de 
/ 
inspirações diretas na Africa, se1n nenhuma relação com a cor da pele 
dos indivíduos. A partir desse ponto, o estudo passa diretamente para a 
descrição dos tipos individuais, 1níticos e sociais, dos orixás e de seus 
filhos. Ou seja, as duas escalas pri vilegiadas pela análise são o mercado 
e o indivíduo, na ausência de qualquer 1nediação. Refiro, por exemplo, 
às mediações sociais e históricas que pennit em entender a relativa 
diversidade racial dos participantes. A distribuição racial dos adeptos 
é diferente de u1na região para outra , de u1n terreiro para outro, e não 
pode ser simples1ne nte considerada sinônimo de identidade e igualdade 
entre todos os participantes, ou seja , de anulação dos critérios racialistas 
no candon1blé5. 
Esse breve panora1na do quadro teórico dos estudos afro-brasileiros 
perm ite destacar três maneiras de tratar a cultura do candomblé, que orie-
ntarão a problemática do estudo de caso a seguir. Um primeiro enfoque 
remete ao sistema dos mitos e lendas , à representação do mundo dos 
/ 
orixás . E a cultura que se apresenta como essencial, a part e ÍlTedutível ou 
residual das análises sociais e funcionais. Em vez de partir da totalidade 
do sistema si1nbólico já caracterizado - sem que existam provas socio-
lógicas para legiti1nar a priori as caracterizações existentes e polênüca s 
(cultura "yoruba", "negra", "afro" etc.)- , parece-nos mais rigoroso, e mais 
aberto para análise, partir da totalidade (social e mítica) do rito, ou seja 
das formas visíveis e ritualizadas pelas quais essa cultura se apresenta. 
Será essa ordem dos orixás o primeiro passo do estudo. 
U1na segunda maneira de abordar a cultura do candomblé é no sen-
tido de uma cultura popular: um conjunto de prática s e suas simultâ-
neas repre sentaçõe s, em que se pode observar uma continuidade (tal 
como vivida no cotidiano dos adepto s) entre o sagrado e o profano . 
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Nesse sentido da cultura, apreende-se a identidade 1nítica como ins-
tância do cotidiano individual e da identidade social, como interven-
ção nas traj etórias individuais e nas buscas terapêuticas. Desse ponto 
de vista , o significado do cando1nbl é fonna-se nas histór ias de con-
versão ou adesão que Jeva1n os indivíduos para os terreiros. O acom-
panha1ne nto dessas histórias pela observação direta das redes soc iais 
e pelo leva nta1nento de relatos de vida evidencia a atuação de certos 
n1eios de soc ialização, pe rn1itindo relativizar a abordage1n global e 
socio lógica e1n tenn os de 1nercado. Esse ponto de vista - o da ordem 
das redes - pennea rá a segunda parte do es tudo de caso a segu ir. 
/ 
E a partir desses do is pritneiros pontos de vista que se pode chegar à 
co1nplexidade e às tensões da cultura dos terreiros entendida como cultura 
de u1 1 lugar. Inspirada na perspectiva situacional (Mitchell, 1987), essa 
abordage111 privi legia a análise dos contextos internac ionais. Nestes, 
encontram-se significados trazidos pelas diversas redes sociais atuando no 
mundo do cando111blé e, si111ultaneamente, interpretando-o. Consensuais 
ou conflituais, essas redes e essas interpretações orientam as identificações 
individuais e coletivas fonnadas no espaço social dos terreiros. 
A ordem dos orixás6 
No fina l do 111ês de julho de 1992, no bairro do Engenho Velho da 
Federação, na Bahia , oito jovens 1 1ulheres fizeram sua primeira saída de 
iaos (iniciadas) no barracão do terre iro dirigido por Lia ,jove 1n mulata 
baiana. Uma assistência numerosa e heterogênea aí se encontrava: parentes, 
amigos, me1nbros do terre iro vizinho, gente do bairro, candida tos às 
e leições 1nunicipais ern ca1npanha , turistas negro s americano s, mili-
tant es do Movi1nento Negro baiano , estuda ntes e profe ssores univer-
sitários e nu111erosas crianças do bairro. Hav ia no total entre 150 e 200 
"espectador es" para duas dezenas de "atores" (não obstante os papéi s 
não sere111 rigorosa1nente estabelecidos nesses tenno s). Alguns se co1n-
pri1nia 1n nos bancos e111 torno da grande sala ou, na falta de lugares para 
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sentar, se encostavam nas paredes ( um lado para as mulheres, outro para 
os homens). Outro s ficava m do lado de fora , para relaxar , saudar os 
conhecidos e conve rsar, no pátio da casa ou num bar defronte . De cada 
lado da casa, crianças e adultos se acotove lavan1 nas janela s da grande 
sala para "espiar" ou "aprec iar a festa"7 . 
Em suas danças, as novas iniciadas era1n guiadas por Lia, sua nova 
mãe- de-s anto, assistida esta por sua inn ã8 . Cada uma das oito aios 
era apoi ada por u111a ekecle (ass istente, não-iniciada). E las eram ta1n-
bé1n observada s, e 1nes1no acon1panhadas nos seus primeiros passos, 
por algu1nas inn ãs-de- santo e velhas senhora s notávei s do terre iro 
vizinho. O conju nto do ritual se desenvolveu por hora s, em noite s 
alternada s, durante 1nais de dua s semanas 9 . A festa era ritmad a pe lo 
som dos ta1nbores (os atabaques), cuja vibração e cuja for ça de 
envolvimento era111 modulada s pelos tocadores , segundo a força (axé) 
dos or ixás chamados e recebido s. 
Houve nove saídas no total: sete corresponderam às obrigaçõe s de 
cada u1na das oito novas iniciadas - duas dentre elas sendo filha s da 
mesma divindade- e as outras duas, ritualmente , foram homenagens, o 
primei ro dia para Xangô ( é o santo da casa e setnpre o primeiro ho111e-
nageado) e o últi1no dia para Oxalá, divindade associada à idéia da cri-
ação que "setnpre ve1n por últi1no", diz Lia, para fechar o ciclo. 
A orde1n de apresentação dos nove orixás sucessivamente home-
nageado s quando deste ritual de saída das iaos observou exatamente 
a do ca lendário das festas anuais do terreiro - que vai do fim de janei-
ro ao final de 1narço. Da 1nes1na 1naneira, se reproduziu , condensa-
damente , cada noite deste ciclo de obrigações, na ordem 1nediante a 
qual se apresentara1n as novas iaos na roda da sala de cerimônia: 1) 
Xangô (o orixá do terreiro); 2) os orixás masculinos (Ogu1n, Oxossi, 
e de novo Xangô na saída das iaos ; 3) os orixás femininos (Iansã, 
Iemanjá , Oxum) ; 4) Oxalá 'º. Foi, enfi1n, reto1nando a mesma orde1n que 
a 1nãe-de-santo apresentou suas novas iniciadas aos tocadore s de ata-
baque antes de iniciar o canto que chama seu orixá, i1ned iatamente 
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acon1panhado pelas percussões e an1plificado pelas vozes da assistência. 
Mais ou menos rapidamente e de uma maneira mais ou menos espetacular, 
segundo seu caráter e o ardor dos percussionistas e dos participantes, os 
orixás se 1nanifestaram , mediante o transe, em suas filhas. Estas, pela 
primeira vez, pronunciaram seu nome em duplo, o de sua divindade. 
Todo s constatara1n o grande sucesso desta pritneira saída do pri-
meiro "barco" 11 de Lia, cotnentando as proe zas dos orixás baixado s 
nas joven s iniciadas , e ta1nbém, várias vezes , etn pessoas da assis-
tência. Con1entou-se, por muito tempo, a beleza dos adereços e, evi-
dentemente , o carisma tranqüilo e a força de vontade de Lia, que tinha 
realizado com êxito essa primeira grande apresentação pública. Esta 
fora n1uito bem organizada e conforme, afirmava-se , o ritual nagô de 
Ketu , tradição afirmada pelo terreiro de Lia. 
Qual foi o sentido desse acontecimento? Se nos ativermos à estri -
ta função anunciada, foi um rito de passagem: abiãs (pessoa s em fase 
de iniciação) tornaram -se iaos (iniciadas), integra ndo plenamente a 
comunidad e do candomblé, adquirindo ao mesmo tempo uma iden -
tidade mítica em duplo (a do orixá que as possui) e uma nova iden -
tidade soc ial , resultado de u1na espécie de ruptur a e renascime nto 
pessoais (Augra s, 1992). 
Ao mesmo tempo, a observação das sessões suces sivas deste rito 
de passagem mostra que se trata, antes de tudo, da representação bem-
sucedida e notavelmente ordenada de um dos principai s rituais do 
candomblé. Dominada pelo rigor e o respeito às normas preestabelecidas, 
a execução do ritual foi u1na prova tanto para Lia como para suas iniciadas. 
Nada no que concerne à 1nan ifestação dos transes foi deixado ao acaso. 
A ordem dos orixás (na chegada das iniciadas na roda , e na entrada em 
transe das novas iaos) reproduziu a mesma seqüência que a do calendário 
ritual anual, espécie de cartão de visita do terreiro 12. O 1nateria1 sim-
bólico (comidas, ani1nais sacrifi cados, atabaqu es e, sobret udo, os 
numerosos e dispendiosos objetos rituais e vestimentas representativos 
de cada divindade) foi ju ntado à custa dos esforços e de doações 
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acu111uladas du rante n1eses. Os câ nti co s, rit1nos e pa ssos de dança de 
cada orixá fora111 repe tido s ao longo de intenn ináveis sessõe s de apren-
dizagem (as qua rtas-fe ira s e fi ns de se rnana) pre paratór ias para a 
iniciação r itual. 
A e1noção intensa , qu e fo i pro gress iva mente anim ando os p artici -
pa ntes ao curso de cada noite e ao longo dos dezess ete dias de festa, pode, 
porta nto , ser co 1np ree ndida como o resul tad o e a co nsagração da apre-
/ 
sentação ex itosa de urn a harmonia col e tiva . E comum , nessas oca siões 
de festas ri tua is, a forma ção de u 1 1 se ntim ento de pertin ênc ia comu-
nitár ia. Cada u1n part icipa nos câ nticos, nos ritmos, eve ntu aln1ente nos 
transes e, f inaln1ente, 1nu ito tarde da noite, a co 1nida sacrifi cada às 
divind ades é con sun1ida co let ivarnente pelo s pa rtic ipa ntes. Rob e rto 
Mo tta ( 1992 :5 1-2) des creveu m uito be111 es sa "co 1nunhão " ritua l por 
ocas ião do reg istro de uni a out ra sa ída de inic iadas, em Rec ife: 
A iao dá duas ou três voltas en1 torno da sa la de da nça enquanto os 
assiste ntes a ac la111an1, jogand o- lhe grãos de arroz. Ma s de un1a certa 
111aneira é a con1unidad e, unida pelo pacto do reco nhec i1n ento, que se 
auto-aclan1a. Após o anúncio so lene do norne do deus pe lo noviço (ou 
pelo próprio deus), a fes ta se funde e,n u,n único transe [ ... l Nosso 1nais 
profundo ser brota da efervescênc ia e da co1nu nhão. [Motta, l 992 :5 l -2J 
O reco nhec in1ento partilh ado e a co munh ão co1ne1noram a prese n-
ça do com ponente identit ário no ritual. Repe tição estereo tipada de um 
encontro pe rfe ito entre o indi vidua l e o co letivo (Au gé, 1987), o ritu al 
rnost ra identid ade ao mes 1no te1npo que remete , nun1a outr a esca la de 
obse rvação , par a utn "siste 1na cultu ra l" objeto de interpr etações hete-
rodoxas. Essas int erpr etaç ões di ve rsas e diver ge ntes sã o e labor adas 
nun1a outr a ordem , a das redes, qu e age m no espaço do terre iro e co rn-
plex ifica tn o se ntid o do cand on1blé . Esse cont eúdo identit ário e proble-
mático da cultura torna nece ssária u1na antr opol og ia soci al da n1es111a, 
re inserind o-a nos se us cont ex tos. No caso apr ese ntad o aqui , o co 1npo-
nente identi tário do ritual leva para a história parti cular de sse terreiro 
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baiano (cornumente denon1inado Vila Flaviana) e para a biografia de 
sua sacerdoti sa, a jove m Lia. 
Com efeito, alen1 de assinalar o término da iniciação das oito jove ns 
111ulheres, esta primeira saída assinalava tambétn a reabertura pública 
de uma casa-de-santo que figurou entre as 1nai s importantes da cidade 
da Bahia durant e a pri1neira 1netade deste século e que pennan eceu 
quase inativa desde a 1norte da sua fundadora, Flaviana, e1n 1940 13• Foi 
tan1bé1n o pri1neiro barco de iniciadas fonn ado por Lia, a jovem 
1nãe-de-sa nto do terreiro - ela tinha exata1nente 33 anos por ocas ião 
desta pr i111eira saída. Alguns anos antes, ela fora designada, pelo jo go 
de búzios (advinh ação) do poderoso terreiro onde ela própria havia 
sido iniciada, co1110 a herde ira espiritual de sua bisavó, Flaviana, à 
fren te do terreiro da Vi la do 111esmo no111e. 
A saída ritual das iaos , por consegu inte, deu oportunidade a um 
acontec i1 1ento local - a reabertura do terreiro - que ampliou o seu 
significado. Este evento , por sua vez, se desdobr a, em sua dimensão 
sociológic a, e111 duas ordens de significação: individual (na trajetór ia 
de L ia, a mãe-de-santo) e co let iva (na história do terre iro e da cul tura 
afro-baiana) . Enfim , u1na últi1na questão , diretan1ente iden titári a, é 
colocada pelo n1esmo even to: como tornar- se 111ãe-de-santo na Bahia ? 
Acaba111os de ver que a resposta a esta questão não pode rá ser dada 
senão tomando e111 conta, conju ntamente, os dois pontos de vista, in-
dividua l e co letivo: co1no a próp ria Lia tornou -se 1nãe-de-santo? E 
quais são as regras, explícitas e iinplícitas , do n1eio baiano do cando1n-
blé neste assu nto? Ao procura r resposta para essas questões, ver-se-á 
que a orde m das redes - na qual o percurso de ·Lia se inscreve - fun-
ciona co1110 uma réplica sociológica da orde111111inuciosa e rigorosa do 
ritua l de identificação 1nítica aprese ntada aci1na. 
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A ordem das redes 
Lia é filha-de -santo desde a idade de 16 anos (en1 1975) e 1nãe-de-sa nto , 
oficia lmente, desde que fez 32 ( e1n 1991 ). Todas as dimensõe s do caminh o 
pessoa l j á realizado ( esco lar, profiss ional, residen cial, matrimoni al) pare-
cem, hoje , ter sido subm et ida s a seu destino re lig ioso . O exa 1ne deste 
des tino remete- nos , co 1n efei to, à história de uma desce ndência e a um 
tecido de relações fa1niliares que es truturara1n sua soc ialização , for-
maram suas disposições pa ra a interpretação si1nbólica das dores e infe-
,, 
Jicidade s, e, mu ito Jiterahnente, gu iara1n seus passos. E prec iso, poi s, que 
retracemos, breven1e nte, a histó ria do terreiro do qual ela é hoj e a sacer-
dotisa, histór ia que nos faz remontar a uma ancestra ] familiar , a bisavó de 
Lia (1nãe do pai de sua 1nãe) : Flaviana Bianchi , nascida em 1846. 
Breve história da Vila Flaviana 
Fundadora (talvez por volta de 1875 ) de um terr eiro de candombl é de 
tradi ção nagô na Bahia, Flaviana fez parte do univer so da s g rand es 
sace rdoti sas da Bahia no início deste século. Ela foi muito ligada aos mais 
famo sos pais e 1nães-de-sa nto do cando1nblé baiano, e1n partic ular àquela 
que era , na época, a mã e-de- santo do terreiro da Cas a Branc a 14, esse 
mesmo, onde , 1neio séc ulo 1nais tarde , Lia ser ia iniciad a. A relação co·m 
este terreiro era muito forte: "Tudo que rolava era convite para cá , e daqui 
para lá. Tudo e ra acertado entre a Casa Branca e aqui" , co1nenta hoje 
uma velhaekecle (assistente não -iniciada) de 80 anos , neta de Flaviana 
e tia mat erna de Lia. Vi sitado e mencionado por diversos antropó-
logo s, seu ter reiro é conhecido por ter sido muito animado e convivia} 15• 
A casa, já con hecida nos anos 30 pelo no1ne de Vila Flaviana, não 
obstante pobre, era 1nuito ativa. Vinte pe ssoas aí moravam perma-
nentem ente , conta a me s1na ekede . Davam -se 1nuitas festas. Flaviana 
era, entre as grandes sace rdotisa s da época, a que tinha a mai s i1n-
portante progenitura espiritual, conta -se ainda no terreiro 16 . Sua fama 
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era tão grande que era neces sário "fazer dua s roda s" , relembra a velha 
tia de Lia , falando da s dança s da s filh as- de- sa nto por ocas ião da s 
cerimô nia s pública s ! 
"Be 1n pretona , cabelinho duro todo alvo,( ... ) alta e ma gra" (são as 
palavra s da velha ekede), Flav iana morreu em 1940, com a idade de 
92 anos, após te r sido visitada e entrev istada , e1n 1938, pelo s antro-
pólogo s Ruth Landes e Ed ison Carneiro 17 . Apó s sua morte , o terreiro 
cesso u parcialmente suas atividade s. Sua única filha (de sangue), Mari a 
Eugênia (na sc ida e1n 1889), pennanec eu na cas a para "cuidar do s 
orixás" : mant er os asse ntame nto s da s divindade s, faze r-lhes um míni-
1110 de sacrifí c ios rituai s, pou cas ou nenhuma cerin1ônia s pública s 18 etc. 
Mas ela não podia fazer nenhuma iniciação porqu e, não obstante tives-
se cresc ido nes ta casa e fo sse conhecedora da v ida do te rrei ro e dos 
seus ritos , e ad e111ais tiv esse se u pr óp rio orixá asse ntado no terreiro, 
não havia pa ssa do pelo ri tua] de iniciação 19. Maria Eugê nia morreu em 
1975, após te r mantido a ca sa e o terre iro durante 35 anos. No me s1110 
ano, L ia (f ilha da filh a do irmão de Mar ia Eugê nia por parte de 111ãe), 
en tão com a idade de 16 anos , era fe ita iao no terr eiro da Casa Branca , 
viz inho algum as centena s de metros. Lá , u1na "ve lha tia" da Casa Branca 
le111brou que a bisavó de Lia tinha u111 terreiro e que cabia a Lia retomá-
lo. Ma s es ta er a u1na recé1n-iniciada, e é prec iso ao 111enos se te anos 
de ini ciação para alca nçar o status de ebôni iJn20 , que permite a um 
ini c iado dir igir u111 te rre iro. Durante algu ns anos ainda (de 1975 a 
1987), uma filh a-de-sa nto 111uito ve lha de F lavia na, chamad a Da s Dore s, 
cuid ou do s asse ntam ento s do s orixâs da Vi la Flaviana , até a sua morte , 
e1n 1987. Embora e la já tives se sido 1nãe-peque na em um outro terreiro, 
ela não foi 1nãe-de- sa nto. Ela ve io por sua própria iniciat iva, sem ha -
ver sido de signad a por urn jogo de bú zios . Re signada, Da s Dores não 
fez nada além do que tinha fe ito a filh a (não -iniciada ) de F laviana que 
a precedeu: nada de co nsulta d ivinatória , na da de " trabalh o", nem de 
iniciação. E nada de fe sta pública e111 hom enage111 aos orixás. 
É por n1orte de Da s Dore s que Lia "ace it( ou) assumir o terr ~iro" 
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(segu ndo seus próp rios tenn os) . Ela o fe z so b a injun ção insistent e 
da divindad e dona do ter reiro da Vila F ia viana: Xangô Air á , a for1na 
ve lha do deus das te1npestades e da ju st iça. Esta injun ção lhe foi fe ita 
no terreiro vizinho - o da Casa Branca , onde Lia tinha s ido ini ciada 
e on de sua prin1a cruzada patri lat eral , N i tinha, era també1n filha-de-
santo e de se 1npen hava u1n papel important e. Ver-se-á adiant e que os 
pe ríodo s sepa rando o di re ito simb ó lico de Lia se enca rrega r do ter-
re iro (e1n 1982, após sete anos de ini ciação), a decisão efetiva de 
reto 1nar o terreiro (e1n 1987, após a n1or te da ve lha filha-d e-sa nto de 
Flaviana) e sua reto 1nada oficial (em 1991) são ca rrega do s nã o so-
1nente de hesi tações ide ntitária s da parte da j ove 111 mulher , como 
ta1nbé 1n de tensões div ersas (e ntre outras, com a ve lh a Da s Dor es), 
que certamente tivera1n u1n pap el i1nport ante nas esco lha s de Lia. 
U1na vez decidida a reco ngu ista do te rreiro, a retornada de suas 
ativ idades fo i u1n grande ernpr ee ndi1nento que def rontou con1 mui tas 
dif iculdades: a resistê ncia de pritnos de Li a que oc up av an1 tun a parte 
da casa co 1n fi ns do1nés ticos e u1na outra co 1n fi ns especulat ivos; a 
necess idade de u1na quant ia co nsideráv e l de dinheiro para refo r1nar 
a casa que estava ern péssi1110 es tado (reparos no te lhado , a larga n1en to 
e pintura da sa la de ce ri1nô nia , con stru ção e1n alvenaria de uma 
coz inha e do s assenta1nentos exter iores); a fonna ção do pr imeiro bar -
co de ini c iada s etc. Por isso Lia teve de 1nobili zar tod os os seus apoi-
os: aqueles da Casa Branca , onde e la foi ini c iada e que é da 1nes1na 
'' nação" (na gô de Ketu) que o se u próprio terr e iro ; os da Federação 
baiana do cu lto afro -bra s ile iro , n1uito ligada des de o fim do s ano s 
40 ao 1nes1no terre iro da Casa Bran ca~ aq ue les de vereado res; os de 
se us nu111ero sos parente s (bioló g ico s e esp iritu ais) etc. Tudo isso lhe 
permitiu rea brir o terreiro oficiahnente e1n 1991 e apre se ntar , no ano 
seg uint e, se u pri1ne iro barco de oito ini c iada s, ao 1nesn10 te1npo que 
uma ima ge 1n co nvin ce nte da renovação do velho terr eiro . 
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O destino de Lia 
Acabamo s de ver, e 111 termos gerais, en1 qual lugar se situa a história 
particular de Lia na história geral desse terreiro e nas suas redes. Preci-
sa1no s ainda reto1nar essa história, não 1nais do ponto de vista do terreiro, 
n1as a partir da própr ia trajetória de Lia. A pesquisa biográfica permite 
resga tar não só os universos de socialização, mas também os valores 
compartilhados e as disposições pessoais inculcadas, que tornaram possível 
a espécie de to111ada de poder que acabamos de descrever rapidan1ente. O 
itinerário social, terapêutico e religioso de Lia nos fará encontrar as mesmas 
redes em ação, 1nedindo agora sua eficácia no cotidiano e sua capacidade 
para orientar os dest inos individuais. 
O relato biográfico de Lia retnete primeira1nente a uma teia fa1niliar 
agenciada de longa data no inundo dos orixás e de seus intérpretes. 
Quan do criança , ela passava diante da cas a que havia sido o terreiro 
de sua bisavó e perto da qual ela 1norava, sua tia avó, Maria Eugênia, que 
aí morava ton1ando conta dos ori.xâs, a chamava e lhe dizia para acender 
u1na vela para sua "1nãe" (Flaviana), pois, dizia, "você ta111bé111 é sangue": 
Eu acho que talve z até fosse isso que rne envolveu 1nais, porque cu era 
criança e elaj ü n1e chan1ava: 'Venha aqu i acene.ler un1a vela por sua n1ãc, 
que você tan1bé111 é sangue'. Não sei se claj é_l sabia que cu tinha algun1a 
co isa a ver 1ncs 1no. Eu não ente ndia nada. Cr iança, você sahe, criança 
não se situa nessas coisas. Mas não sabia que tinha casa de cando1nblé, 
não sahía que tinha sido 1ninha bisavó, que a casa existia já há n1uilos 
anos, não sabia nada disso, 1nas aquilo para n1in1 era un1a diversão, cu 
passava para ir para esco la, vinha esco ndido, co1n 1ncdo do que tinha, e 
ver 1ninha avó que 1nanc.lava cu acender a vela. Eu acend ia, nu1s tudo 
1nais por utna questão de brincadeira , que cu era 1nuito cr iança, não 
entendia nada. Depoi s que cu con1cccí, con1 l O anos 1nais ou 1nenos, 9, 
que vicrain as doenças, as co isas assin1 que veio chmnar a atenção da 
fan1Ília de que não era UJna co isa nonnal. 
As doenças de Lia, entre 1 O e 14 anos, f ora111 principalmente inales e dores 
difusa<; pore111 persistentes: inchação dos 1nembros inferiores, des1naios e 
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sobretudo dores de cabeça. Sobre esse ponto, o relato de Lia corresponde 
ao que parece ser u1na fonn a bastante estereotipada do caminho para a 
iniciação: ~L~ referência<; à doença são freqüentemente eufe1nísticas e evasivas 
(Costa LiJna, 1977 :65), ao pa~so que os relatos insistern, de bo1n grado, sobre 
a evidência e a força do caráter sin1bólico desses proble111as21• 
Por volta dos J 4 anos, prossegue Lia , "fo i que os proble1nas piora-
ra111". Qua nto à que~tão de saber se ela consegu iu identificar de que 
se tratava, a resposta não demonst ra, de fato , nenhu1na hesitação : 
Não, cu não entendia nada, não conhec ia, apesar de 1nínha avó [Maria 
Eugênia] ter essa casa aqui na época. Minha n1ãc ta1nbé,n não entendia 
nada, não era envolvida na co isa. Ela achava 1nesn10 que era problen1a 
de doen ça, de 1nédico, algun1a co isa ass in1. 
O que o relato resg ata , sobretudo, é a rapid ez e a exte nsão da 
1nobilização fan1iliar para interp reta r essas doença s em ter111os sim-
bóli cos e ag ir nesse níve l de percepção. Sua s tias e prima s pater -
na s e n1aternas fo ra111 pre se ntes para de sve ndar rapidarn ente a 
"a nor111alidade" dos seus 1nales e faz er deles os signo s de eleiçã o. 
Lia foi então envolvida e1n tllna busca de so luções terapêuticas fora 
da medicina ofic ial, aco111panhada, de longe, por sua 1nãe. Essa, criada 
no n1es1no contexto de interpretação , referia-se a ele nega tiva1nente, 
co1n u111 certo receio 22• 
Sob a recomendação de u1n médico of icia l, u1n médico espírita foi 
logo consu ltado. Ele percebeu "radiações, alguma perturbação " mas 
nada que lhe dissesse respeito. E le disse: 
Olha, leva essa 1nenina daqu i, porque aqu i não é lugar para ela. O negóc io 
dela é de azc i te 1ncs1no. 
Lia foi e1n segu ida levada , por suas "tias", para um "t io"(1narido de 
uma tia n1aterna) que era o chefe de culto de u1n terreiro de candom-
blé de Angola 23. Esse ident ificou e1n Lia u1na "gue rra de santos": era , 
come nta hoje a jove1n mulher , u1na guerra entre seu orixá pessoal e 
o do terreiro da bisavó. 
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E por intenné dio desse tio que Lia foi po sta em co ntato com uma 
sace rdot isa caboc la24. Seu caboclo se rnanife stou violentam ente à sim-
ples visão de Lia na ent rada do terre iro: 
Tinha un1a senhora que atendia por caboclo - atende, que ela continu a 
no exe rcício. E ela traba lhava no hospi tal. enfern1eira essa senhora -
j á é apose ntada ela hoje . Mas ela atendia as pessoas quando ela chega-
va do hospital à tarde, ela atendia as pessoas, lá ficava u1n rnonte de 
gente, era ,nuit a gente. Aí cu estava lá ansiosa , co,n ,nui tas dores, es-
perando 1ninha vez, que era por orde1n de chegada. O negóci o estava 
tão feio para 111eu lado que - a 111oça não n1e co nhec ia - qu ando e la 
chego u, que botou a cara no portão ali, aí o caboc lo já rnanife stou nela, 
n1ani restou e foi logo pegando. As pessoas que estavan1 lá da casa pe-
dindo algu 1na s co isas que tinha, que podia se fazer algu1na coisa. E, bon1, 
i 1nprovisou I ogo u 111 ebó 25 1 á para 1n i m, l in1peza, qu alq ucr co isa. Eu 
n1clhorci uni pouco. 1nas ela disse à n1inha 1nãc, o caboc lo falou: 'O lha, 
essa 1nenina tc1n prob lcrna de santo para fazer', ,nas tainbérn não falou 
que tinh a o cargo de 1nãe-dc-santo, que tinha esse ca rgo aqui. 
Assin1 ob rigada a cuidar do seu or ixá e enq uant o sua mãe se assus-
tava co 1n o custo prev isíve l da operação, Lia viu chegar, do terreiro 
da Casa Branca , sua prima cruzada (filha da inn ã de seu pai), que lhe 
sugeriu fazer sua iniciação na Casa Branca. O pai de Lia (falecido 
pouco te1npo depoi s do nasc imento de la) hav ia sido, nos anos 50 , ogã 
da Casa Branca 26 . E foi sua sob rinha , N itinha, nascida e1n 1929 e antiga 
filha da Casa Branca, que levo u Lia para a 1nãe-de-santo deste terreiro , 
Ma rieta, quando a necessidade da iniciação se apresentou para Lia de 
1nodo irre sistível, e1n 1973. Mar ieta, "sabendo que eu estava n1uito 
doente, 1nandou 111c pegar para e la ver", conta Lia. Foi preci so esperar 
mais do is anos para que a inic iação de Lia pudesse efetiva1nente se 
rea lizar etn u111 pequeno barco de quatro iniciada s, e1n 1975-1976. A 
"1nãe pequena " de Lia - que ajudou, en tre outras coisas, nas despesa s 
da sua iniciação - estava ligada a ela por u1na relação corn o 1nes1no 
orixá. Essa relação fundada na ordem da ident idade 1nítica reforçou 
a posição de Lia n1ais tarde , quando sua n1ãe pequena se tornou a 
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1n ãe-de-santo do terreiro da Casa Branca ( etn 1985), antes que a própria 
Lia decidisse reton1ar o terreiro da Vila Flav iana. 
/ 
E no 1no 1nento da iniciação de Lia e do assentamento da sua divindade 
pessoal (Xangô) nesse terreiro, e1n 1975-1976, que, no terreiro vizinho, 
fundado pela bisavó de Lia, a velha Maria Eugênia morre e é substituída 
infonna l1n ente por Das Dores. Na Casa Branca, u1na "velha tia" de Lia 
len1brou que sua bisavé tinha um te1Teiro para u1na outra espécie de Xangô 
(Xangô Ai rá- a forn1a velha da divindade), e que Lia devia retomá-lo. 
Alguns 1neses antes de sua iniciação, Lia casou com um rapaz do seu 
bairro e teve u1n filho. Após ter aco1npanhado , contra sua vontade , as 
etapa s da doe nça e o itinerário terapêutico, religioso (e fa1niliar) de 
Lia, seu 1narido a censurou por negligenciar sua casa e sua fi lha, pa s-
sando 1nuito te1npo no terreiro, no trabalho ( co1no garço nete em res-
taurantes turísticos) e nos estudos. Ela conseguiu pelo meno s concl uir 
o ginásio. Interrompeu o trabalho de garçonete e em seguida os estudo s, 
1nas fez ainda u111 curso de dati lografia. Quando seu 1narido, ciu1nento 
e insatisfeito por vê-la tão pouco tempo e1n casa, partiu para o Rio de 
Janeiro, a separação 1narcou o co1neço de u1na nova série de problemas 
pessoais ( concer nentes a en1prego e dinheiro) na vida de Lia. Mas toda 
sua fa1nília biológica e espiritual "já sabia" que era a 1nanifestação do 
outro orixá, aquele do terreiro da bisavó de Lia , que pedia que ela se 
ocupa sse dele. Durante 1nuitos anos, os búzios e as velhas senhora s da 
Casa Branca o confinnar arn: 
O povo conta, o povo antigo , que j ú se sahia , que a co isa era para n1i111 , 
que não existia ainda a pessoa. Inc lusive ela [a bisavó , falecida e1n 1940] 
falava e,n vida: "A pessoa ainda não nasce u que vai assu1nir ". 
E quando , lendo os búzios, a n1ãe-de-santo anunciou que "tinha u111 
outro Xan gô que não era o tneu e que estava querendo alguma coi-
sa" , e que este era 1nes1no Xangô A irá, o do terreiro da bisavó, "aí o 
pessoa l falou: 'A h, te1n lógica! '". 
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Pouco a pouco, os orixás corneçararn a "abrir os carninhos", isto é, a 
abrir o horizonte social antes preocupante de Lia. Pouco depois de sua 
separação (e1n 1978), ela trabalhou outra vez co1no garçonete e dança-
rina nun1 restaurante folclórico, repetindo, então, no palco, as danças 
dos orixás. En1 1982, após sete anos de iniciação e após ter realizado 
as obrigações necessá rias, ela se tornou ebôniiln, podendo pretender o 
cargo de 1nãe-de-santo. É nessa época que, por intennédio de u1n ogã da 
Casa Branca, ela passou a ter contratos no organismo oficial de turismo do 
,, 
Estado27. E nesse mo1nento també1n que ela encontrou, graças a um apoio 
do seu te1Teiro, u1n pequeno e1nprego público (auxiliar de escola pri1nária). 
Muito consciente da projeção dos seus atos si1nbólicos, Lia observa que 
"tudo isso apareceu depo is da obrigação [de sete anos], antes não apa-
recia nada, os ca1ninhos estava 1n fechados". 
Con1 a ajuda de diversos pare ntes, de "vel has tias", de irmãs-de-
santo e de ogãs da Casa Branca, Lia co111eçou a cuidar do velho terreiro 
da Vila F ia viana. Enfrentou, então , a velha Das Dores: 
Ela não gos tava de 1nin1. Ou então ela já sabia. Eu fui para algu1nas 
festas, 1na s ela não gostava de 1ni1n . Então cu deixe i, espere i. E não 
pass ou n1uito ten1po até ela 1norrer. 
A par tir de 1987, após a morte de Das Dores, Lia começou a fazer 
regulann ente as obrigações para os orixâs da Vila Flav iana. Enquan -
to isso, enca111inhou junto à Federação baiana do culto afro-brasileir o o 
pedido para o reconhecitnento do terreiro co1no sendo da muito respeitada 
nação Ketu, e o seu próprio reconheci1nento como mãe-de- santo. Esses 
pedidos f orarn satisfeitos e1n 1990, e Lia pôde então afixar seus títulos 
na parede do barracão. 
No ano seguinte e1n 1991 portanto, e la aba ndonou seu e1nprego 
de funcionária pública para dedica r-se intei ratnente à reton1ada do 
ter reiro de sua bisavó . Ela pas sou a 1nora r aí definiti va1nente. corn 
seus doi s fi lhos (utn dos quais ela teve após a separa ção) e com ai-· 
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gurnas das jove ns 1nulh eres que e la p reparava para uma pri1neira ini -
c iação, e que irian1 fica r co m e la provi soriament e. 
Dois ogãs confirmados estavam também pr ese nte s na ca sa. Ao 
mesmo te1npo que 1narcava1n tnna presença ma sculina na casa, pre-
enchiam as duas principais funções rituai s dos ogãs de todo terreir o: 
• R.D., fi lho de Maria E ugê nia e neto de Flav iana, é oxof? uni 
(sac ri ficado r). Adema is, mora na Vila Flaviana (um cô 1nodo que 
dá para a rua), e seu próprio filho tor nou -se ogã confir1nado nome s-
mo terreiro. 
• B.L. é ogü da Casa Branca e mora co111 Lia. Ele é alab e (og ã 
dos atabaques), f unç ão tida corno uma da s ma is essencia is, poi s 
é ele quem dirige a "desc ida " das div indade s e in d ica a forç a de 
se u axé (e nergia ). 
O começo do ano de 1991 1narcou a retomada dos ritos ca lendári cos 
na Vila Flaviana. Rapidamente , e1n 1neados de 1991, Lia criou , com seus 
amigos, a sociedade civil encarregada de repre sentar e defender os inte-
resses do terre iro . E la própria se instalou, prov isoria 1nente, como pres i-
dente da sociedade (ficou nesse cargo até início de 1994). Ela te1n muita 
con sciência de ser , hoje, "a auto ridad e supren1a" de seu terreiro, con -
forme diz , e que ali, "(sua) pa lavra ve1n pri1neiro" . O ano de 1992 con-
sagrou publica1nente Lia como 1nãe-de-santo após a bem-suced ida saída 
ritual de suas oito prim eiras iaos. 
A raiz e o sangue: legitimidad e e conflitos de significados 
Lia be 1n que pod ia te r s ido por toda sua vida auxili ar de di sc iplina 
em urna pequena esco la ou garçonete nos re staurantes de cozi nh a 
ba iana para turistas: "E u e ra urna 1nulata sin1pát ica", diz co 1n u1na 
po ntinh a de saudade. En 1 lugar disso, Luna rede densa de detenn ina-
ções simbólica s, soc iais e política s a co ndu z iu ao stat us de 1nãe-
de-sa nto e de " líder esp iritu al" do ca ndombl é bai ano ( con 10 ela 1nes-
1na se denon1ina) , se1n que ela o decidisse reahnente . Ela se co nformo u 
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muito bem com isso, entretanto, a partir de urn certo 1nomento de sua 
trajetória, dando 1nes1no a impressão, por seu espírito de iniciativa e 
pelo uso inteligente das suas bases estruturais , de uma inversão das 
determinações: de un1 sujeito social formado apesar dele próprio e para 
a reprodução social da cultura afro-baiana, passa-se à imagem positiva 
do "líder", tradução pessoa l e 1nodern izada da função e das qualida -
des da rnãe-de-santo na cultura (popular e profana) do candomblé. 
Nessas condições , a passagem ao status de chefe de cu lto implica 
utn trabalho sobre a identidade individual que , simultan ea1nente, re-
constrói sua identid ade coletiva de referência. Lia reco rre a uma legi-
ti1nação genealógica, o que é lógico e111 u1na busca de identidade. Esse 
recurso faz uso, por sua vez, da noção de sangue, e111 duplo sentido e 
às vezes contraditoria1nente: o sangue da família "biológica" (ou "raiz") 
e aque le, ritual , do terreiro (eje: o sangue do sacrifício). 
Lia fala do sangue f a1ni I ial para evidenciar sua própria Iegititnidade: 
Era1n as velhas filha s [filhas-de-santo da Ca sa Branca] que insistiatn 
para que cu assun1issc f o terreiro]. E cu era do sangue, era 1nais eu que 
devia assu111ir. 
Ela o evoca do 1nes1no 1nodo para legititnar a posse do terreiro por ua 
tia-avó apó. a 1norte da bisavó: "Quetn é do sangue não se pode impedir de 
as umir", diz, e1nbora sabendo que, no espaço do terreiro nagô, é em prin-
cípio a filiação espiritual que prevalece. Poré1n, ninguém se opôs à sua 
tia-avó porque "ela era a filha da dona da casa": não-iniciada, 1nas "do 
sangue". Com os 1nes1no s argu1nentos ainda, Lia fala de sua mãe ou de sua 
tia 1naterna- que não são iniciadas, 1nas são "do sangue, da raiz" - e de sua 
irmã. Esta, mais velha que Lia oito anos, porétn iniciada posterionne nte, foi 
chamada por Lia para ser ptitneira aç;sistente de seu ten·eiro28• A seu respeito, 
Lia tira toda~ a5 conseqüências de u1na concepção segundo a qual a função 
sagrada é utna herança de fa1nília: a integração de sua irmã biológica pennite 
a1npliar a eficácia do "próprio sangue". 
Em todos os casos evocados, o sangue fa1ni l ial reforça os status 
religiosos. Favorece a sua e1nergência , co1no o demonstra a dcnsida-
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de do tecido fa1nilial penneando a con1unidade espir itual dos dois ter-
reiros que fora1n apresentados. Pode ta1nbén1 co111pensá- los, por exe1n-
p1o, na legitimação de Maria Eugên ia para interron1per, em 1940, toda 
especulação quanto à sucessão da casa entre a numerosa descendên-
cia espirit ual da finada Flav iana. 
Se esse sangue reforça a legiti1nidade de Lia diante de outras filhas-de-
santo , há u1na outra espéc ie de sangue , do qual ela pode fazer uso, em 
1nodo inverso, contra os primos, filhos de u1n innã o ( do 1nesmo pai) da 
mãe de Lia , não-iniciados, 1nas ocupando há muito tempo uma parte da 
casa herdada da 1nes1na ancestral Flavia na. Lia e1npreendeu desocupar 
esse espaço para consagrá- lo exc lusivan1ente às suas funções religio-
sas. Essa segunda espécie (eje, o sangue do sacrifício) remete às práti-
cas rituais e à socialização dos terreiros. O sangue é a essência do sa-
crifício; é o que circula, dos ho1nens aos deuses, pelas matança s rituais 
dos ani1nais (bodes, galos, po1nbos). Nos rituais realizados no terreiro 
da Vila Flaviana, cobre- se abundante 1nente de sangue os três assenta-
mentos exteriores de Exu ( o 1nensageiro dos orixâs), que transmite sua 
energia para as outras divindades. Esse sentido do sangue privile gia, 
pois, u1na outra referência colet iva: a do povo-de- santo. 
/ 
E no duplo sentido, consangüíneo e cultural, que se pode entender a 
afirmação que Lia le1nbra ter ouvido criança, quando sua tia-avó lhe dizia, 
à porta do velho terreiro de sua bisavó: "Você ta1nbé1n é sangue". A jove1n 
1nãe-de-santo sabe n1uito be1njogar, agora, co1n a a1nbivalê ncia da noção 
de sangue. A 1nistura das genealogias fa1niliar e espiritual ao longo de quatro 
gerações penni te essa 1narge1n de 1nanobra, como o permi te a ausência 
tradicional de u1na definição clara e universal dos princípios da sucessão 
no cando1nblé. Sabe-se que é necessário, de todas as 1naneiras, ser iniciado 
para dirigir u1na casa e não se pode ser iniciado por u1n parente de sangue29. 
Mas , de u1n outro ponto de vista, a existência de laços fa1niliares (a priori 
opostos aos liames espirituais) põe orde1n nas possíveis competições entre 
filhos-de-santo de status religioso igual. A integração das linhas fa111iliares 
com as linhas esp irituais pode, po is, tornar a sucessão dos chefes de 
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culto "mais tranqüila " (Costa Lin1a, 1977: 13 1 ). Neste caso, a contra-
dição virtual (na ordem teórica) não se traduz em contradição prát ica 
(na orde1n social). A isso correspo ndetn algumas escol has ideológi-
cas, ev idenciadas nos discursos de legit imação e de identificação . 
Já 1nãe-de-santo, Lia transforma sua identidade coletiva de referência 
a partir de tuna distinção 1nais nítida , e mesrno de u1na tensão, entre 
as noções de sangue farniliar e sangue ritual. Destacamos dois momentos 
nessa reconst1ução identitária. Ern primeiro lugar, ela se coloca como sujeito 
eleito e1n u1na dimensão 1nítica , aquela do oruni ( o mundo imaterial dos 
orixás). São , po is, a religião e o sisterna cultur al afro-brasi leiro que 
func iona1n nesse caso como critério de identidade: 
In1portante é ter tmnhé 1n a sua esp iritu alidade, cada um ter a sua medi-
uni dadc , coisa que ca da u1n tcn1, 1nas tra z de herço, isso é 1nuito de 
cada u1n traze r, não é o pai-de-san to ou a n1ãc-dc- sant o que faz a pe ssoa 
ter , nã o, é que a pessoa traz de do1n da pessoa. 
No 1nes1no regist ro, Lia co1nenta hoje o conflito com a velha filha-
de-santo que ocupava o terreiro da Vila Flaviana no exato momento 
e1n que ela 1nes1na havia sido inic iada: 
Essa se nh ora tinha ainbição para ser 1nãc-d e-sa nto, tudo, n1as ela não 
tinh a, sabe , e la não nasceu n1esn10 para n1ãe-de -santo. O ca rgo não era 
dela. Eu já existia , já tinh a feita ob rigação na Casa Branca. 
Em outros tennos, a força de L ia é que sua existência como 1nãe-
de-sa nto do velho terre iro já estava inscrita na orde 1n mítica (o orun). 
Dize r que ela "j á existia" nessa di1nensão é afirmar - no contexto de 
um conflito de legit imidade - a antecedência e o caráter absolut o da 
identidade mítica do chefe de culto con tra as determin ações sociais da 
trajetória-ou seja, no caso de Lia, a primazia do referencial religioso sobre 
o referencial familiar. 
Segundo te1npo da construção identitária de Lia: essa nova ident i-
dade míti ca e socia l supõe u1n cer to esquecimento de si, u1n "renun -
ciarnento" face a uni destino que a co loca fora do mundo socia l co-
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1num:w_ Lia de111onstra be1n esse renuncia1nento na maneira co1110 trata 
a questão da propriedade da casa onde es tá o terre iro . Diant e dos 
pri111os incô1nodos, ela procede a u1na desapropriação i1nobiliária da 
qual ela própria é vítin1a tanto quanto os pri1nos i1nediatame nte visa-
dos. Lia 1ninimiza, porta nto, e1n seus discursos e e1n uma parte de suas 
práticas, a referência à co letiv idade familiar que a fez emergir como 
mãede-santo . Mantida a separação cotnpleta e defini tiva da casa como 
patrimônio fa1niliar (função anulada) e como espaço religio so (função 
exclusiva), é no n1es1no esta do de espírit o que ela con sidera a trans-
1nissão futura de seu ca rgo de 1nãe-de-sa nto no â1nbito exclusivo da 
filiação espi ritua l. Ao se co n1portar desse 1nodo, ela se insc reve, 
não em tuna lóg ica 1nítica e fora do mundo , mas em u1na nova lógi-
ca soc ial, que tra nsforma seu hor izo nte e seu grupo de refer ência , 
e a faz se desca rtar das rede s e do s princípio s fan1iliare s que a con-
duzi ra111 para onde está . 
Esta lógica se inscreve em uma política de expansão e de consolidação 
do cando1nblé baiano , que se apó ia há três décadas nas sociedad es 
beneficentes - assoc iações civis repre sentan do os terreiro s - e na 
Federação baiana do culto afro-brasileiro. Utna das questões em jogo na 
organização co letiva e na politi zação do cando 1nblé baiano é a da sua 
territo rialização , i.e., o tomba mento dos locais de culto pelos poderes 
públicos e seu uso exclusivamente sagrado, sob o controle das sociedades 
beneficentes. A Casa Branca - casa onde Lia fez sua socialização religiosa 
- foi o pri111eiro terreiro a lançar este 1novimento político de consolidação, 
do 1nesmo 1nodo que esteve na origen1 da criação da Federação baiana 
do culto afro-brasileiro em 1946. 
Oriunda , por liames e1n que o sangue fa1niliar e a filiação espir itual 
se 1nisturara1n, do terreiro muito político (lato sensu) da Casa Branca , 
no qual ela fo i não só iniciada, como ta1nbé1n designada pelos búzio s 
à chefia do terreiro, vizinho e aliado, da Vila Flaviana, Lia tinh a 
toda s as condições para situar e desenvolver rapidamente o seu ter -
reiro dentro do novo contexto político da cultura afro-baiana . Logo, 
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criou, no prin1eiro ano de ex istência oficial de seu terreiro, uma soci-
edade relig iosa e beneficente 31. Um dos seus primeiros obj etivos foi 
o to111ba111ento da casa e sua utilização exclu siva e definitiva pelo 
terreiro. No con flito com seus pri1nos , Lia regi strou na Federação do 
cu lto afro-brasi leiro que o te rreno pertencia ao terreiro e que "os 
de scendentes de Fia vian a" haviam-no doado para a sociedade bene -
ficente. Esta foi registrada legahnente como re spon sáve l exclusiva 
pelo uso da casa, tombada como patrimônio cultural. 
Em seguida , entre o final de 1992 e o del 994, se firmou o envol-
vilnento na casa de u1n número s ignificativo de 1nilitante s do movi -
mento negro. On ze novo s iaos (nove 111ulheres e doi s homen s) fora111 
iniciado s (e 111 três bar cos) após o pri111eiro barco - o de 1992 , cuja 
"sa ída do no1ne" foi apresentada ao início deste texto. Entre eles, pelo 
m enos se is iaos são milit antes negros, além de uma ne gra ameri cana 
levada ao terreiro pelas redes de turisn10 milit ante . Vivenciaram tra-
jetórias de adesão ao culto em que a necessidade terapêutica (a 
aflição) se confundi u com, ou até deixou lugar, bu scas de "harmonia" 
ou de so luções de "prob lemas esp irituais". A partir de 1994, um novo 
pre siden te da sociedade beneficente sucedeu à própria mãe-de -santo 
ne sse cargo: un iversitário e coordenador local do Movim ento Negro 
Unificado (MNU), ele passou a ter u1n papel important e na orga-
nização 1naterial do terreiro e na obtenção de recursos financeiros 
pela prefeitura. Outros 1nembros da diretoria da Sociedade são oriun-
dos do moviment o negro, seja no sen tido po lítico (MNU, etc) seja 
cultura l (b locos carnavalescos etc). 
T rês breves observações podem se r feitas sobre esses últimos des-
dobra mentos da hi stóri a do terreiro. Em pri1neiro lugar, introdu z-se 
no espaço do terreiro um certo espírito militante para a "defesa" do 
candomb lé. Esse estado de espírito é visto pela mãe-de-santo como a 
manifestação de u111a "boa vontade" que ajuda a resolver os proble -
mas 1nateriais da casa , os me1nbros da sociedade sabendo corno jun-
tar fundos através de diversas iniciativas não direta1nente religio sas 
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(paga 1nento en 1 d ia da s 1n ensal idades do s sócio s, procura de doações 
pessoais e púb licas, pr o1noção de fes tas par a a vizinhança , etc) . 
E1n segundo lu ga r, as redes soc ia is ligada s ao movimento neg ro 
introduze 1n no te rre iro u1na def ini ção de sua identidad e extern a co m o 
sendo parte integ rante da "c ul tur a neg ra" . Li a tem laço s pe ssoais -
alguns del es ante riores a se u ca rgo de 1nãe- de-sa nto - com pess oa s e 
giupo s do movi mente negro cu ltural baiano 32. O seu terre iro está aberto a 
todos e os bra ncos, diz e la, pa rece 1n "g ostar mai s [do que os negros ] de 
ca ndomb lé", ma s log o en1 seg uid a re tifi ca para re levar que isso co n-
ce rne os c lientes . E, de fato , entr e as sua s oito pr i1n eiras iaos ( o bar co 
de 1992), se te era1n neg ras e u1n a branca 33. A me sma tendência se con -
firmo u nos barcos seg uintes e tornou u1n significado mai s obvi a1nente 
ideo lógic o. Lia se diz "neg ra" ou "1nulata" ( depende da situação) e goza 
das ve lha s "t ias" do terrei ro que se diz e1n "es cura s", exp ress ão tida 
co m o de não- assun ção da ide ntidad e rac ial. 
Em te rce iro luga r, e com o rép lica do ponto prec edente , a pre senç a 
de nu111ero sos militante s neg ros e111 volta e de ntro do terreiro de L ia 
tradu z a fort e atr aç ão , se não conver são , que o 111ovimento negro te1n 
para a dimen são espiritu al e a identidade cultur a l desde o iní cio do s 
ano s 70 (Agier , 1992). Quando , co mo é o caso de Lia , não se tem medo 
da política, são os político s que se converte m. Ou seja , além das tendências 
à organ ização e à politização do terrei ro, esses últin1os desdobramento s 
ilustram, rec iproca111ente, a "espi ritua lização" dos negros politizado s em 
busca de identidade. 
O e nco ntro entre a hi stória indi vid ual de Lia e a do terre iro da Vil a 
F lav iana se fez a partir de diversas ordenações e imposições, ritu ali-
zada s ou não. A ordem dos orixás , a ordem das redes familiares e , 
enfim , o meio af ro -baian o no seu conjunto fonnaram o co ntexto rela-
c ional de sua identifi cação 1nítica e socia l. Esse caso é exe mpl ar da s 
ten sõe s rece ntes da cultura afro-brasileira na Bahia e ilu stra unia certa 
1noder nização e co 1nplex ificação do ca ndo1nbl é e de sua s formas de 
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co nversão . Alérn de leva ntar-se co ntra as velhas discrimina ções (cu l-
turai s e rac iais) n1antidas há déca das pelo s poder es políti cos , os meios 
afro-ba ianos busca 1n as refer ências de u1na identidad e co letiva, cujas 
razões de ser ex trap olan1 a1nplamente o do1nínio dos orixás e co n-
ce rne1n as rela ções soc iais, raciai s e po líticas da vida baiana co ntem-
po rânea. No seu seio, dese nvolv e1n-se discursos puristas, expli c ita-
1nen te "a nti -s incrét icos" e nonn at ivos, visa ndo o reconhecimento 
oficia l do cul to aos orixás co 1no re ligião e como núcleo de u1na cu ltu -
ra diacrít ica. Os 1nov i1nentos "afric anistas" não difere1n muito , nesse 
sentido, dos "neg ristas" 34 . Mas é, via de reg ra, e1n detri1nento das famí-
lias e em co nflito contra as lóg icas fa 1niliares que esse s movime ntos 
e suas af inn açõe s ide ntitárias colet ivas se desenvo lvem. No co tidi-
ano e no rit ual da Vi la Flaviana, u1n conj unt o va riado de pes soa s e 
de re laçõ es 35 erige o cando 1nblé co 1no religião da identid ade (indi -
vid ual e co let iva) ta nto quanto da afl ição. E a n1ultiplicidade de senti -
dos de que o candomb lé é objeto re1nete a vários tipo s de rede . Di ver-
sas co1nbin ações são in1agináveis entre as rede s soc iais (desenvolvida s 
nas linhas famili ar , religio sa, turística ou política) e as interpr etações 
distintas , ou até conflitivas , e tn volta do terre iro36 . 
Notas 
Antropólogo, ORSTOM, EHESS, Centre de la Vieillc Charité, Marscille. 
2 É fainosa a sua polê1nica contra Frazicr sobre o significado da fa1nília afro-
baiana versus negra (Hcrskovits, 1943; Frazicr, 1942). 
3 Daí o interesse de Hcrskovits pelos aspectos ta1nbén1 organizacionais e eco-
nô1nicos do candon1blé. 
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4 N os seu s últi1no s e scri tos , Ba stíde ( 1970) ins istiu 1nais so br e os fen ô-
tn enos de in ova ção religio sa e de "bri co lage" si1nbóli co, propond o dar 
co nt a das cultura s popu lares "e 1n processo" nos 1ne ios urban os, porém 
sc 1n ter ten1po de dese nvolver as respectivas pesquisas sisterné'iticas . 
5 Ess a qu es tão é reto1nada cn1 co nc lusã o. Ver ta1nbén1 Danta s ( 1988:59-
107) e An1aral e Gonçalves da Sd va ( 1993). 
6 Ori xá é o tenno yo ru ba qu e designa as di vindad es en1 ge ral. Cada divinda -
de é des ignada por un1 no1nc pr ó pri o (X angô, Oxalá, Obalua ê e tc.) qu e 
pode se r se guid o da indicação de sua "q ualidad e" (u1n de se us ava tares, 
por exen1plo, no caso a seg uir , Xangô-Ai rá, que é a fonna velha da divin -
dad e Xa ngô ). Alé1n de se esper ar qu e e le transmita algurna "força" vital 
(ax é), cada orixá é dotado de se us próprio s 1nitos de divini zação , de suas 
repr esentações i1nagét icas e de un1 arqu ét ip o de co n1porta1nent o 
rela c ional , que o lorna1n partícularn1 ente antropo 1nor f o e propíc io ao es-
tabelecitncnlo de relações e identifi cações co 1n os hun1anos . 
7 "Esp iar" e "a prec iar " são tcrn1os consagrados da I i nguagern co n1 u1n dos 
adeptos do cando n1blé pa ra ca racte rizar 1nane iras de ass ist ir às ce rim ônia s, 
que incluen1 diversos gra us de prox in1idade e de co nhec in1ento . U1na pe s-
soa que vei o para "aprec iar" u111a fes ta pod e "ca ir no santo " . E a ve lha mã e-
de-s anto do terreiro viz inh o tc1n vindo freqüe nte1nente ao ter reiro diri gido 
por L ia para "e spiar " a casa de suajove 1n a111iga. 
8 Trat a-se de sua inn ã co nsa ngüín ea, que é tainh érn a 111ãe-peq uena es pjritual 
(ia kekerê, a ass istente da 1nãc-de-santo) do ter re iro . 
9 Essa du ração co rrespo nd e prcc isa1nente ao s dezessete dia s co nv encio nais 
do ritual da ini c iação na tradi ção nagô da Bahia , conforme a desc rição 
cxaust i va e detalhada des te ritu al por Pierre V crge r ( 198 1 :36-69). 
l O A nona div indade da sa ída das iaos não figura no ca lend ário ritual cio ter -
reir o , n1as é o orix á de u1na das o ito filh as-de-sa nt o de Lia. Co 1no es ta 
divindade é Ox un1aré (1netad e n1asc ulina , 1nctade fen1inina), e la fica exa ta-
n1ente inte rcalada entre as divindad es n1asc ulina s e fc1ninin as , cheg ando , 
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pois , na quinta pos ição. Natura hn ente, só se 1nenc iona aqui as div ind ades 
que se 1nanifes tarain na saída da s iaos e não toda s aqu e las que são 
ce lebrada s po r ocas ião das fes tas do ca lend ário anu al. 
l l A prin1e ira pro1noção de iniciada s. 
J 2 Ca rtão de visita no sentido litera l, Uina vez que , co 1no fazem muitos terre i-
ros, o de L ia inaugurou, a partir do ano seg uint e, a divulgação de seu ciclo de 
festas pela difu são de Uina elega nte carta-co nvite. Co n10 de1nonst rou Vi valdo 
da Co sta Li1na ( 1977:5), as ce rirnônias ca lendáricas co nst itue1n u1n critério 
itnportante para es tab ilizar os terre iros enquanto grupos de candombl é. 
13 Es te terre iro por ta o norn e do es pa co (casas e asse ntan1ent os da s divin -
dade s, habit ações e mato) assoc iado ao da sua fundad ora: "Vi la Flaviana ". 
O te rre no está hoje n1uito reduzido co1npar ativ an1ente ao que era ori gi-
naln1e nte: só se co 1npõe de un1a gra nde co nstrução (u 1na part e sag rad a e 
u1na outra de res idência), algun s asse ntatn e ntos exter iores, um a entrada 
e u,n longo co rredo r ex terior. Acima da porta pr incip al da casa, pern1an e-
cc gravada a insc rição "Vi la Flaviana". 
14 A fainosa Maxi1niana , dita Tia Ma ssi. 
l 5 Ediso n Ca rneiro co nta haver aí parti cipad o de tard es dan ça ntes à moda dos 
an os 192 0- 1930 (La nd es, 1967) . O 1ncs 1no etn ólogo e Roger Bastide 
refe re1n-sc a ele na ocas ião do es tud o dos erês ( estado I in1inar entre a pos-
sessão pelo orixá e o retorno ao esta do nonna l) qu e aí se n1an ifestavan1 de 
n1ane ira exe tnpl ar (Carneiro , 1948; Ba stide , l 958). 
16 E ssas inf orn1ações são confirn1adas por Ediso n Carn eiro. E le observou que 
Flaviana era o "caso n1ais notório", na Bahia dos anos 30, de u1na n1ãe-
de -sa nto cuj a desce nd ência espir itual era "e norn1e" e qu e e la dev ia isso à 
sua "bondade" e "s i n1patia pessoa l" (Ca rneiro, 1948: 82). 
l 7 Ver Ca rn e iro ( 1948) e Lande s ( 1967 ). M enc ionando esta entr evista, 
Vivaldo da Costa L i1na fala do j ,1 "ve lho" terreiro de F lav iana à epoca 
(Oliveira e Li1na, 1987: 181 ). 
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18 Salvo o santo da casa, Xangô, que foi nova1nente homenageado, conta11 
alguns, por volta dos anos 50. 
1 9 E 111 seu 111 e 111 e 11 to no n Li n u n z d os p ri n e i pai s d i ri g e n l e s d o c ando 1 1 b 1 é 
baia no, rea lizado e1n 1948 , Ed iso n Carneiro registra , entretanto, Mar ia 
Eugê nia con10 sendo a "n1ãe" da Vi la Flaviana , após a defunt a Flavia na 
(C arneiro , 1948: l l O). 
2 O Lite raln1ente pri1nogênito(a), e1n yoruba. 
2 l As alusões às doenças e aos desajusta1ncntos sociais ou psicológicos, feitas 
pelas prin1eiras iaos de Lia en1 outras entrevistas, não são nienos evasivas. 
22 Ne ta da ancestral Flaviana, ela se reve laria, na seqüê ncia de nossas pes-
quisa s, u1na boa inforn1antc da história do terreiro e unia boa conhecedo-
ra de sua vida niítica e soc ial. Ela é hoje totaltnente presente e solidária 
do e1npreendimento de sua filha biológica à frente do terreiro. 
23 Ang ola des igna unia das naçõe s religiosas afro-bra sileiras que utili zani 
unia tern1inologia de origeni banto. Não obstante tenha Jargmnente assi-
tni lado o 1nodelo dito nagô , o candotnbl é de Angola é tido por menos 
"puro " . E1n particula r, rece be-se 1nais faci hnen te os caboclos, que são 
co nsiderados espírit os da ter ra, de antigos escravos ou de índios, e d is-
tinguidos dos orixás, divindades de origetn africana . A manifestação dos 
caboclos é rnais "selvage1n" que a dos orixás. 
24 Que rece be os caboclos . 
25 Un1 "traba lho" , ou oferenda exp iatória . 
26 O ogã é uni notúvcl, iniciado ou não, que dá apoio social, político e eco-
nôn1ico ao terreiro, alén1 de assuniir , e1n princf pio, certos cargos rituais 
(111úsico, sacrificado r etc) . 
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_ 7 Foi assi 1n qu e ela fez viage ns de pro1noção a Cô te d ' Ivoi re, Co lômbia , Chile 
e Áfr ica do Sul (nes tes dois últi 1n os paí ses, já co n1 o títu lo de 1nãe -de-san to 
c1n exe rcício). 
28 A irn1ã , pri1nogê nit a, é 1nais j ove 1n que Lia no reg istro da identidade 
n1ítica. E la fo i ebôn1i1n ap ós os búz ios te re1n sido lançados dand o a Lia o 
ca rgo pr inc ipal do ve lho terre iro . De fato , ela te1n u1na pa rtic ipação ativa 
na reton1ada do terreiro, assu1nindo plenainc ntc seu pap el de "1nãe- pequ ena" 
Ua kek erê). 
29 Va le nota r que há, ne sses ass unto s, j á diversos casos de exceção. 
30 É esse renu nc ian1cnto que fund a a fig ur a do herói (DaMa tta, 1983) e, da 
n1es 1na 1nane ira, 111as en1 u1n contexto ideo lóg ico m ode rn o, a do líder. 
3 L Prática n1uito rara en tre os sace rd otes rece nte1nent e instituídos. 
3 2 Foi sócia do pri n1eiro bloco "a fro" Ilê Aiyê. 
3 3 Seria nece ssário ap rofundar essa questão, notadainente sobre as relaçõe s 
internas ao barco. É int eressante observa r , por exemp lo, que essa única 
filha branca é a que te1n 1nais recursos e sta tu s fora do terreir o - posição 
que se rep roduz , de ce rta fonna, dentro do ter reiro, na 1ned ida e1n que ela 
manifesta n1ais auton on1ia pessoa l (dis pon do de mais recur sos econômi-
cos e educacionais) diante da 1nãc-de -sa nto , e estabe lece com ela un1a rela -
ção de fato 111ais igualit é.fria do que as out ras iaos. 
34 Ver Agier ( 1993). Santos ( 1989). 
3 5 Vari edade ev idenciada pela assistência heteró clita da prin1eira saída da s 
iaos, apresentada no con1eço dess e tex to. 
3 6 Trad ução: Maysa Maria M iranda. Agradeço a Maria Ro s~frio Carvalho a 
revisão do texto português e a Dori s Bo nnet, Marie -Jo sé Jolivet e Kadya 
Ta l! os co 111entári os sobre u1na pr i1neira ve rsão do 1ncs1no en1 fran cês. 
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ABST RACT: By co nsidering "cando n1blé" as thc cultur c of a placc , this 
arl icle trics to surpass thc si1nplc opposition hctwccn the notion or "ca n-
do1nblé" as an clhnic rcligion, and lhe notion of "ca ndon1blé" as a service 
offcred in an indi stinct rcligious n1arkct. In thc introduction, th is atte1npt 
is si tuatcd w i th i n thc thco rctica l fran1cwork o r A íro-B razi I i an studi cs, 
which is bricfly rcvicwc d. l n thc case study, which is thcn prcsc nted (thc 
"terreiro" in Vila Fia viana , Salvador, Bahia) , wc try to givc an acco unt of 
tcnsions lying at thc root of thc cultura l dynaini cs of thc "terreiros". Stud ies 
bascd on thc history or convcrsions and thc soc ial nctworks involvcd 1nake 
it poss iblc to cv idcnce thc internai conflicts wh ich affect thc interpre tation 
of "ca ndo1nhlé". 
KEY WORD S: candon1blé, Bahi a, afro-b razilian studics, soc ial nctworks, 
co nvcrsion, co nfl ict, politics. 
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